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الحقيقة والغيرية في الفكر الصوفي 
نحو نزعة إأسية مختلفة 


000 
جامعة الشلفء الجزائر 

الملخص: 

ارتبطت التجربة الصوفية في السياق الإسلامي» 6 متفرد على آفاق معرفية ودينية 
متميزة. إذ ان علاقتها مع الدين هي علاقة امتداد وانقطاع. ففى الوقت الذي لتقاطع فيه 
التراث الدب ا 0 هذه التجربة» تحاول أن قم تصورها اتخاص 32 
على قراءة للعمق الحفي والمستتر لهذا الدين» الذي لا يعود عزفاء فقط اس ونواخي » 
وعادات وعبادات» ولكن كتجربة مسلكية تمثل رغبة محرقة 2 الاتصال مع ال وف 
الذهاب من الظاهر إلى الباطن» من المألوف إلى اللخارق» وذلك لا يتم إلا باستيفاء فرظ 
واختبار امتحانات عسيرة. من هنا كانت التجربة الصوفية طرحا مختلفا» وفريداء ورؤية للوجود 
تمل الكثير من الغموض والغرابة» لأنها تترك لجوانب المدهشة ف هذا الكون وف الكائن 
حرها ودهشتها. 
الكلمات الدالة: 

التجربة الصوفية» الحقيقة» التراث الديئي» الوجودء الغيرية. 
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ملاع 0 عع مع ملعت عع م أقعط كناوتوتاء؟ بطتتام ععمعمعمته كناك 
جتود تعر 

إن التجربة الصوفية طرح وفريد» ورؤية للوجود تمل الكثير من الغموض 
والغرابة» لأنها تترك ليجوانب المدهشة في هذا الكون وني الكائن سحرها. ومن 
جهة أخرى لا ثتأسس التجربة الصوفية» في علاقتها العمودية مع الله (أو 
المقدس)» أو في علاقتها الأفقية مع الوجود وكثناته» في البعد الديني فقطء 
ولكنها تجربة معرفية» تجربة في النظر والسلوك» تطرح نظاهها االخاص» وتقدم 
أدواتها التي تختبر بها المجهول. 
1« خمائصن:المدرفة الصرفةة 

تقيز التجربة الصوفية» على المستوى المعرفي» مجموعة من اللحصائص لعل 
أهمها هو اعتبارها المعرفة علاقة مباشرة بين الذات» والشيء المعروف. 

ويدلك عي لا ترف إل الوجوة اباعفازه مكارها شكال تترفنه بوشائل 
خارجية» ولكنه داخل لابد من التوغل فيه لإدراكه. وثنائية اللحارج - الداخل 
هذه» جعلت التصوف عيذ بين مشاريق. .لا كتقناق هنين لخالين اهما العمل 
الذي يشكل أداة معرفة العالم اللخارجي» وثانههما القلب المعرفة العالم الداخلي 
(الباطن). 

"وثمة فروق كبرى بين معرفة القلب ومعرفة العمّل. فعرفة القلب إدراك 
مباشر اللشىة .وأما مغرفة العقل فإدراك: ينانب مع جواتيهء الأو جال» يتمد 
فييا العارف والمعروف» أما الثانية فإدراك العلاقة بين العارق والمغروف» أو 
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يجموعة من العلاقات» اويل تجربة ومشاهدة» 3 الثانية 0 تجريدي. فالمعرفة 
الصوفية إلحامية تشرق في النفس» والسك كبا با يتم بالجهد والاختيار. ومن هنا 
كانت التجربة الصوفية بدئية لا تعلل بالعقل بل العمل هو الذي يعلل بها. إنها 
حركة بين القلب اللامتناهي» 0 وحبه» والمطلق اللامتناهي. أما العقل خركة 
متناهية تتجه نحو اللامتناهي"(! ف المعاقة الصوفية إذاً تجربة حدسية» يتلقى فيها 
ون الإلحام الذي يكفقت له أعادة العميقة الحتجبة» وف لوقت نفسه» يطل 
على عوالم مجهولة. لذلك هي علم م لا يمكن تعليله بأدوات العقل الذي طرده 
التصوف من مجاله. وفي التصوف "يقتضي القول بملكة خاصة غير العقل المنطقي» 
هي التي يبتم بها هذا الاتصال (بين العبد والرب)» فيها تتأحد الذات والموضوع: 
وتقوم فيبا البواده واللواٌ واللوامع مقام التصورات والأحكام والقضايا في المنطق 
العقيل. والمعرفة فيها معاشة لا متأملة. ويغمر صاحبها شعور عارم بقَوى تصطدم 
فيه تغمره كفيض من النور الباهر» أو يغوص فيها 00 العميقة. ويبدو له 
يهنا أن قوى عالية قد غزته وشاعت في يانه الروحي'(2 د 6 أن هذه المعرفة 
في بعدها الأول "حال" يعانيه الصوفىي. 

"ولتلك الخال من الصفات واللخصائص ما يكفى في تميزها عن غيرها ثما 
ايها النفلين. الاشائية من أحزال. أشرى "131 .ذلك أن ته خر الفناة: فى 
موضوعها الذي إسلبهاء أي المطاق» اللامتناهي الذي يناديهاء ويتجل في قلب 
الصوفي فيحصل الكشف» الذي يخطف صاحبه من علم الحس إلى الغياب» 
الذي هو حضور في حضرة اللامتناهي ف"التصوف تجربة تتجه فيه "الإرادة" 
الإنسانية نحو موضوعها الذي ثتعشقه وتفنى فيه» فتعرفه النفس عن طريق 
الاتحاد به معرفة ذوقية"2). يترتب عن هذا التقسم لمعرفة إلى معرفة العقل 
ومعرفة القلب» وانتصار التصوف لثانية باعتبارها تجربة وذوقاً عقا 0 
له أهمية بين الظاهر والباطن. 
2 - الظاهر والباطن: 

يقول أبو نصر السراج الطوسسي: "إن العلم ظاهر وباطن... والأعمال الظاهرة 


ك. 1ت 
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كأعمال الجوارح وهي العبادات والأحكام... وأما الأعمال الباطنة فكأعمال 
القلوب وهي المقامات والأحوال... ولكل عمل من هذه الأعمال الظاهرة 
والباطنة عم وفقّه وبيان وفهم وحقيقة ووجد... فإذا قلنا: : علم البامن اموي يذلك 

أعمال الباطن التي هي الجارحة الباطنة» وأما إذا قلنا ع الظاهر أشرنا إلى عم 
الأعمال الظاهرة التي هي الجوارح الظاهرة وي ' الأعضاء"(©2. 

هذا التقسيم أتاح للتجربة الصوفية أن تقيز ضمن أفق مغاير» فإذا كان 

الظاهر سبل الإدراك والفهم) » فإنه لا يمثل إلا وت وهو الذي شارك قِ 
معرفته العموم. أما الباطن فليس متاحاً وهو متوغل في احتجابه. ويستلزم العبور 

من السطح إلى العمق الذي لا يتجلى إلا للذين يحيون امتحان تلك التجربة. 
ويرقون في مدارج انحو وامجازفة» حتى ينالوا قبسا من ذلك السر. 
تجسدت جدلية الظاهرء الباطن في التجربة الصوفية من خلال تحويل لمسارات 
تناول الدين والمعرفة. إذ تميزت النزعة الصوفية في كونها لا تقف عند مظاهر 
ابن كتشريع فقطء أو عند الرسوم ”ا فعل الفقهاء» ألذ خصوم المتصوفة» 
ولكن قرأت الدين قراءة باطنية» وعبرت من سطح النصوص» خاصة النص 
القراني» إلى عمقها فطرحتء إشكالية التأويل كقابل للتفسير. وبذلك غامرت 
بدفع الدبن في تجربة الانفتاح والتعدد في القراءة. "فإذا كانت ثقافة الظاهرء 
نحسب المؤسسة الدبنية السياسية الاجتماعية» 0 ومن السبل تحديدهاء 
فان ثقافة الباطن غير محدودة ويتعذر ل "5 لين إن شرط اسقرارية الدين 
وتواصله مع التحولات التي + يحياها الإنسان» هو القدرة على تجاوز ظاهره إلى 
أعماقه الغنية بإمكانات التأويل حتى لا ينغلق الدين داخل السياج الدوتمائي» 
فيتحول إلى مجرد مظاهر شكلية» أو ممارسات تعبدية لا تمل الغنى الروحيء إذ 
"الظاهر ليس إلا صورة من صور الباطن. وبما أن الباطن لانهاية له» فلا يمكن 
آنا تحده:صورة واخدة؛ بل لا مكو أن ده الضون "7 

إن هذه التصورات التي بلورت نظرية في المعرفة الصوفية لم تقف عند هذه 

الحدودء بل تجاوزتها إلى مستوى آخرء فظهر زوج آخر هو الحقيقة والشريعة. ولا 
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ريب أن هذا الزوج يشكل نقطة مفصلية في الخطاب الصوفي» لأنه نتوج لكل 
المفاهيم السابقة» وصبر لحاء فيما سيشكل أهم يه 
3 - الشريعة والحقيقة: 

يرق المتموف السني الفشري: آن: الشريعة أمى للعبد بالتزام العبودية 
والحقيقة مشاهد الربوبية أي رؤيته إياها بقلبه"7*). ويقول مصطفى 0 ف 
ل "أمى للعبد بالتزام العبودية يه" أي بحيث لا يرى حيث 
ي ولايفقد حيث أم لاذ لشي هي ما شرا له من الأحكمأما وعم 
غل لسان زسولة"7). ترتيظ الشريعة إذن بالأحكام» أي الأوامم والنواهي 0 
ذلك القشيري نيلك اقول «الكربعة اشغوقة” السلركة إل اد 101 
"قيام من العبد بما أمره" "117). أما الحقيقة فهي "دوام النظر إليه اي 
ل 1219 زوين نهنا يد أن الفريية والدفيقة 1 دالت ودين إعذاها 

تمثل السطح والظاهر» والأخرى تمثل العمق والباطن. الأولى مرتبطة بالدين 
كمارسة وعبادة» والثانية كانتكشاف واشراق» وتجل بعد الرفي في العبادات إلى 
درجة الشفافية القصوى. إحداهما من طور إشترك فيه اجميع» والثانية من طور 
اخن كحم ينه ألا أعقياءة الذي له تعدوقه أطمعا وخخرفا ا يعياء الحقيقة هي 
ثمرة امحبة والذوق. وقد حاول القشيري أن يخفف من حدة تباينهماء وهو كان 
يقف موقف المدافع عن التصوف من مجمات الفقهاء» فقال: "الشريعة ظاهر 
الحقيقة والحقيقة باطن الشريعة وهما متلازمان لا يتم أحدهما إلا بالآخر فكل 
شريعة غير مؤيدة بالحقيقة فغير مقبولة. وكل حقيقة غير مقيدة بالشريعة فغير 
درل 1ق اااسطتيقة 1 51 اترتيعة لمروهو ل تقويقة انلا عوليقة ليد أن 
الحقيقة أصل الإيمان والشريعة القيام بالأركان. فن عرف الحق ولم يعبده 
تعرض للخسارات» ومن لم يعرفه استحالت منه الطاعات"/213, وعلى الرغم من 
أغاؤله | عاد اللوفين: ايعا # مقع المشيري» من ريات ةدعل بمن وود 
التشكيك قِ التصوف» ويبعتبرونه او للعبادات» وإسقاطاً لحاء إلا أن ا حقيقة 
احتلت عند العرفانيين مكانة أسعى "لأن الشريعة متناهية ترتبط بالعالم» والحقيقة 
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لا متناهية لأنما ترتبط بغيب الألوهية - غيب الكون"212. 

يمكن أن نقول أيضا أن الاختلاف بينهما يكن في طبيعة كل منهماء 
ومقاصدهما. فإذا كان يغلب على الشريعة جانب القواعد الدينية-التعبدية 
الطقسية» وتقف عند الحدود المرسومة من تصور مؤسسالي» وأحياناً سلطوي 
للدين» ما هو مكرس ومتداول» ومقبول. فإن الحقيقة تغلب التجربة وتغاص 
باختراق الحدود» والذهاب في امتحان الأقاصي» 1 يجازف العارف بكل شيء 
إلى درجة الا نخطاف أو الجنون والضياع» مقابل هذه الحقيقة التي يبتعد فيها 
لينال قبساً من الله اللامتناهي. وإذا كانت الشريعة تقدم الدين كيقين» فالحقيقة 
تقدمه كدهش وحيرة وقلق واغتراب... ونجد القشيري يوم المسألة أكثر حين 
يقول: "وانما وقعت التفرقة بينبما للغلبة في حال العابد والعارف ولما كان العابد 
يغلب عليه الوقوف مع الأعمال وإتقانها وإخلاصها سمي صاحب شريعة ولما كان 
العارف يغلب عليه حال الحق ويرى أن جميع ما هو فيه من فضله سبي صاحب 
حقيقة. فقّد تبين أن بينهما اجتماعا وافتراقا بالاعتبار"(15). هذا الافتراق 
بالاعتبار هو الذي بميز الحقيقة كعطى أو شيء مكتسبء أو معرفة من الدرجة 
الثانية» ونا كتجربة وسفر دائم ومقيم "إننا كلما سافرنا أبعد عرفنا أقل" كا يرى 
لاوس وه عن فرق ين القن الطدقن و القلق 0 والخائر. "لان العلم 
السعزرهر:اخهل لمر 6 كول» اللفوقي: تومن" 2 مااويم عو البحتد عن 
اطقيقة :لا الرهيول إلها. ومن هنا تأت قيمة الطريقة. "فالشريعة أن تعبده» 
والحقيقة أن تشهده والطريقة أن تقفصده"129) وللطريقة معنيان "سفر من الظاهر 
إلى الباطن» من الشريعة إلى الحقيقة» من العالم إلى الله. والثاني تبدل في 
الصفات وتحول داخلي» يبيئان النفس ويمكانها من ونه امسو ان ا 
ذلك أن المتصوف "لا ينفك من كونه مسافرا والذي» بتيقنه من الأمس الذي 
ينقصه» يعرف يدا أن الذي بحث عنه ليس شيئاً معينً أو مكاناً محدداً وانه لا 
بمكن البقاء "هنا" أو الرضا ب"هذا"... فهو يواصل إذن سيره وترك الأثر في ذاته 
في صمت وانكمّاب"(18), 
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المقيقة كاضظلاح:صيزقي تمثل .عرق تخربة المخرفة والساوكة 31 :هي مذار 
كل ما يحياه الصوفي في وجودهء ومن هنا فهي ليست مجرد مقابل للشريعة» 
ولكنبا تصور للكون ورؤيا تعبر من اللمألوف والعادي إلى اللخارق والمحتجب 
واحفي ٠‏ وه حركة في المكان والوقت» وعدم أسليم بالتقليد الديفي كمارسة 
تعبدية» و وسيلة لها مقاصد واكحعة ومعلومة. سواء قصدت إلى تنظيم الأمور. 
الدئيوية أو الأخروية في إظار متظومة الجزاء والمعاقبة»: الت والناره إنها تحرية 
تعصف بالصوني» وتدخله قِ حاللات اقرب إلى الفقد والتوحد مع المطلق» لا 
هدف لما. إلا هذه الحالة التي تمثل الرغبة امحرقة في التوحد والانصهار والفناء في 
امرك صل لاد اشح ااا وار 
ولأتوها ولخنطالة ف يقال أنه فني عن الحلق وبقي بالحى"(19) 

4 - الحقيقة والتأويل: 

إن ارتباط المعرفة عند الصوفية بالتجربة الإلحامية» وبالفيوض الذوقية أين 
يكون القلب هو حل التجليات الإلحية» والكشف الذي لا يحصل إلا بمفارقة 
العبد لعا الحس والأخكاة وغيبته عن نفسه» وحضرته قٍ وجود الحق» الذى 
يخطفه وإسلبه. جعل الحقيقة مسارا وسفراء إذافي: لسك قينا عط ولكنها 
استحقاق يناله العارف بعد معاناة ومكابدة» وبعد ترقيه في المعارج الروحية إذ 
“أن التجليات الإلمية على قلوب العارفين هي التي تمكنهم من القدرة على التأويل 
وفهم حقيقة أعيان الأشياء وأسرارها الباطنة. وإذا كان هذا التجلي على باطن 
نفس العارف أو على قلبه يتدرج مع رقيه في معراجه الصوفي» فإن علوم الباطن 
تزداد مع رقيه في هذا المعراج. وكلما رفى في معراجه درجة زاد التجلى في باطنه 
على قدر ما ينقص من ظاهره» حق يصل إلى حالة الفناء» أو الكشف التام؛ 
فيغمر هذا التجبلي كل ظاهر الصوفيء أو انقل يتحول الظاهر إلى باطن» وتنتفي 
الثنائية التي مردها إلى عالم الحس والمادة"(20), 

إن العبور من ظاهر الوجود إلى باطنه يفترض التأويل» ذلك لان الباطن 
لمكن اللميراغف باللفة العادرةه من .هنا شكل الصوقية لكة مقاطنة لا معيحنها 
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المتميز الذي يعبر عن هذه الإشارات والتلويحات بطريقة رمزية كثيراً ما تستغلق 
ع كن رين لتر ار واابزا إلى اها لصوو ف امغر هاري 
000 الحم والهلوسة. وتماسه مع اللحفي يدخله إلى المناطق التي تضيق عاها 
العبارة» أي قٍ المناطق اللامقولة واللامنطوقة. قم المتصوف من كل هذه 
الظواهر "النفسية والجسدية وسيلة تمجى" اللامنطوق (1520116) فهو بتحدث 
عن شىء ما لا يمكنه أن لعبلن بألفاظء وياجأً إلى وصف يجتاز الإحساسات 
"وإسمح بقياس المسافة الكائنة بين التداول العام لهذه الألفاظ والحقيقة"(21), 
إن مدار محنة الصوني هي كيف يسافر بين العالمين: امنا والهناك» وكيف 
جد التوازن. هذه التجربة الي دفع بعضهم دن غاليا 3 حصل لاج الذي 
قال كلاماً من "هناك" للذين "هنا" فاتهم بالكفرء وهو كن مغاوياً عل خالده فانياً 
عن صفاته لإننية والدنيوية. 0 من عاش تجربة الجنون والجذب والدروشة. 
وهي ضريبة المعرفة التي تحرق من يقترب منها كثيراً. لهذا يحتاج الصوفي إلى 
ور الحقيقة التي رآها كرؤيا اللحيال الذي هو برزخ بين الظاهر والباطن. إذ 
له بمراتبه امختلفة بمثل جاباً على الحقيقة الإلمية» كا تمثل الصورة في الحم 
غطاء على المعنى أو الرمز الذي يختفي وراءهاء ومن ثم فالوجود يحتاج إلى تأويل 
يقائل مع تأويل الأحلام عبوراً من الظاهر إلى الباطن"[22) 
يصبح التأويل إذن ضرورة على المستوى الوجودي 0 المستوى الديي. 
فعلى مستوى الوجود كل الكائىات والخاوقات هي من مظاهر التجللي الإلمي. 
ويانان 1م الور من مواد التعرقت عل الواجده وق المسسترئ الذي يكون 
النص القراني» الذي يعتبر الوجود المكتوب» وكلية الله هو المقصود بالتأويل» 
وذلك بالذهاب من سطحه اللغوي إلى عمقه الأنطولوجي. ومن هنا يكون التأويل 
"هو معرفة مال الشىء وحقيقته» وهو أصله الذي منه بدأ وإليه يعود. التأويل 
على مستوى الوجود - هو النفاذ من الظاهر الحسبي إلى الباطن الروحيء والتأويل 
- على مستوى النص - هو تجاوز إطار اللغة العرفية الإنسانية في محدوديتها 
واصطلاحيتها إلى إطار اللغة الإلحية في إطلاقها ودلالتها الذاتية"(23), 
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إن التأويل على مستوى النص القرآني لا يكتفي مدرفة أسراق اللغة 
والبلاغة والنحو والأحكام؛ وهذا ضروري» ولكن يتعدى ذلك إلى محاولة 
إدراك الأبعاد اغلفية: لان الكنات آنه من الأمم 3 يقول ابن عربي» الذي 
نجد في فقا اشر اول كا لحزاو* اعدوانيج ندا هرم توفي تروف إلى 
محشلكت: أخرى: ‏ 6التنزية. .والتقنية: واخك والمتشابه... أين يقدم اللحطاب 
الصوفي قراءة مختلفة للنص القراني عن تلك التي قدمها المتكامون والفقهاء 
والفلاسفة. لان المتصوفة كان يدركون أن "الحقيقة ليست في ما يقال» فيما 
يمكن قوله وإنما هي في ما لا يقال» في ما يتعذر قوله. أنها في الغامض» اللحفى» 
اللامتناهى"(24), ١‏ 

1 أهمية التأويل عندما أشير إلى انفتاح التصوف على الآخرء بنزعة 
تساحية قل نظيرها في تاريخ الثقافات» وكل هذا كان نابعاً من إدراك للحقيقة 
واليقين» ولكق: كال وكيهة» ان تففل: اللأوضول شرلها الأسابي. ونابها 
ع مق م التأويل الذي يعني السؤال المتوايل» إذ لا بعود النص لدي 
والقراني» المقدس والمؤسس» 8 مغلقاً ومنتبياء 'ولكن إيصبح نصاً مفتوحاً على 
القراءات اللامنتبية» وعلى الفهم الختلف» والحلاق باسقرار» الفهم الذي ليس 
مرتبطاً تايل ظاهر النص بالادوات العلبية المكتسبة والمحروسة بسلطة 0 
ولكنه الفهم الملأخوذ بالتجربة والمسلكية» بالذوق والحدس و«الإلام 
والكشف... 
5 - الانفتاح على الآخر في الفكر الصوفي: 

إن مدار التجربة الصوفية يقوم على استحالة استنفاذ الحقيقة واستكاههاء 
وشير أغواوهاةة لكناعا لل" يوضق ول بقال: ذلك أننا ١‏ كيز من :قن زاهاء وأقضى 
ما يستطيعه العارف هو التأويل عن طريق» الرمن والإشارة أو كابتها على جسده 
الذي ينطق بأحواله فيتحول إلى علامة تمل بصمة المطلق» وهو امتحان يحياه 
العارف بالذهول والشرودء والزهد والسفر والجنون» وأعراض عر كالجذب» 
وهو في ذلك يكون مصغياً لذبذبات اللانهائي» ولتٌوجات بحر الأسرارء التي يمتزج 
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معها في رقصها الكوني ذلك لان حقيقة معرفته (الله) لا يطيقها اللحلق» ولا 
ذرة منها: لان الكون بما فيه يتلاثى» عند ذرة من أول باد يبدو من بوادي 
سطوات عظمته. فن يطيق معرفة من يكون هذا صفة من صفاته؟ فلذلك قال 
القائل: ما عرفه غيره ولا احبه سواه: لأن الصمدية ممتنعة من الإحاطة 
والإدراك. قال عن وجل: "ولا يحيطون بشىء من عليه"(2). لهذا فكل الحلق 
حائرون فيه يحثون عنه» وهو تختلف تجلياته لكل واحد منهم. فعرفته ليست على 
سبيل اليقين» لكنها أقرب إلى الظن» لأنه بتجل لكل واحد بحسب استعداد 
أحواله» ومدى ابتعاده في مدارج الرقء ومعارج الكشفء لأن الحقيقة 
ذوق... ينتج عن هذا التصور أن الحقيقة هي ملك لجميع ) وللذ أحن: رداك 5 
يحق لأي كان أن يزعم أنه يمتلك اليقين» ولكن أقصى ما يستطيع الإشارة إليه 
هو تجربته الشخصية مع اليقين والحقيقة» م عايشبا. من هنا يظهر الدين لا 
كؤسسة لما سلطة امتلاك الحقيقة واليقين» ولكن كتجربة شخصية بين العبد 
واتلخالق. وهذا يعتبر أهم ما خلخل به الفكر الصوفي المرجعية الأرثدوكسية» 
الفقهية» وبذلك حصل القييز بين معنيين للدين "المعنى الروحي المنزه المتعالي) 
والمعني القانوني» الرسمي السلطوي» أو الذي يخلع السلطات على السلطات 
السياسية"26). ولا شك أن هذا القييز بين البعد الروحي للدين والبعد الأيديواوجي 
السلطوي هو أهم ما بميز التجربة الصوفية» وبمثل شرط انفتاحها على الآخر غير 
المقل 

د المبدأ الثاني الذي خاخلته التجرية الصوفية هو "الحوية" ككينونة مغلقة» 
نتعامل مع الآخر (الغير) إما استدراجاً له للانصبار فيهاء أو للتماهي معه. وكلا 
التعاملين لا يصدران عن محبة» ولكن إما عن رغبة في السيطرة» أو عن ضعف. 
أما في التجربة الصوفية فإن الحوية» على العكس» تفتح مستمر. فالذات حركة 
دائمة في تجاه الآخر. ولك تبلغ الذات الآخر لابد من أن 'تجاوز نفسهاء أو لنقل: 
لا تسافر الذات في اتجاه كينونتها العميقة» إلا بقدر ما تسافر في اتجاه الآخر 
وكينونته العميقة. "ففى الآخر تجد الذات حضورها الأكل. الأنا هي» على نحو 
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مفارق» اللاأنا. والهوية» في هذا المنظورء هي كثل الحب - تخلق باسقرار"(27), 
والعارف بقدر تجرده من ذاته وصفاته» يصل إلى التوحد مع المطلق اللّه)٠‏ من 
هنا :فل" وتهرى اذاه بعناك ققد المو: أو" الأنا- الت يسن “زافيق “ويدلا من 
الكوجيتو الديكارتي: أفكرء إذا أنا موجود (أنا نفسي) يقول الكوجيتو الصوفي: 
في إذا. أنا كحي رأنا لك آنا "1390م إن اشهان الأناه -وشتحلة كيرا عنم 
للعارف القدرة على استقصاء اللامرني» واتخروج من :وجودة للتوحد 0 
وبقدر شعوره أنه أجنبي عن ذاته» يكون توحده مع الله حى يصل 1 الذروة 
فيقول أنا اله كا حصل لخلاج. أو يتجسد في "الشطح" يا تمثله تجربة البسطامي. 

وهذا الخروج على الأنا هو أيضًا انفتاح على الغير» وتقبل لاختلافه الديئي 
والمذهبي. لهذا نجد في التجربة الصوفية بوادر نزعة إنسية عظيمة» والمقصود ببذه 
النزعة» "ذلك الموقف المفتوح للإنسان كي بمارس حريته في التفكير والأيمان 
والاختلاف. وهي المزج بين الثقافات والحضارات وصبرها في بوتقة ما وييئة 
ما"(*2). وهي بذلك "تجاوز حدود الأديان والطوائف والقوميات والأعراق لكى 
تصل إلى الإنسان في كل مكان"27*). هكذا فالموقف الإنني هو الذي يجعل 
الإنسان مرك التفكير» وذلك لا تم إلا بتحرير هذا الإأسان من سطوة التصور 
الديئي الدوغماني» المغلق» الذي يعتبر فيه الإنسان مجرد عبد لأله متعال» مطلوب 
منه العبادة وتنفيذ الأوامر» والانتباء عن النواهي. لهذا عندما بتحول الدين إلى 
اه وبتحالف مع السلطة فهو يذهب في هذا الاتجاه. وينفي بذلك ما يسميه 
و0 حقوق الروح. يقول: "نلااحظ أن الأديان المرصفة تمل قٍ طياتها إنكارا أو 
نفيا قويا جدا لحقوق الروح» وذلك عندما تربط بين التحديد الدوغمائي والحصري 
لحقيقة وبين اللاهوت الذي يدعو إلى الا نخراط في الحرب العادلة (أو الجهاد) 
انار 

إن الفكر الصوفي انزل الله من تعاليه» وجعل التجربة الإنسانية محل التجلى 
القدبى» وأصبحت العلاقة بين الإنسان والله علاقة محبة» لا علاقة خوف» 
وعلاقة توحد لا علاقة تبعية» إذلك فالبديل للانغلاق على الذات؛ واعتبارها 
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مالكة للحقيقة» هو الانفتاح على الآخر» وفهم خرقة وقول الاعدلاف معة. أو 
تأويل الاختلاف أ فعل ابن عرب في نظرته للديانات الأخرىء أو ما بمكن 
أسميته مع أركون النزعة الإنسية الدينية. 
6 - الانفتاح على الآخر عند ابن عر بي: 

إن تأويل ابن عربي للنصوص الدينية» جعله ,يبتعد في مناطق جلبت له 
تأليب الفقهاء» واتهامه بالزندقة» لكن عندما نتأمل عميقا في نظريعه (الصوفية) 
نكتشف هذه القدرة المدهشة على استككاه النص» والتوغل في عتماته ولا شك 
أن التجربة الشخصية (الصوفية) الت عاشباء وظرفه التاريخى أتاحا له هذه 
الفتوحات» فهو عاش في الأنداس في لحظة حضارية عرفت أوج التبادل 
الحضاري والمعرفي» والانفتاح على الثقافات الأخرىء والديانات المختلفة. وهو قد 
تأت يكل التيارات التي كانت موجودة في عصره» وكل ما وصله من علوم 
متباينة» وأن موسوعته "الفتوحات المكية" خير شاهد عل هذه التأثيرات. 

من أطرف تصورات ابن عربي هي نظرته إلى ديانات الآخرين» واختلافها 
بروح أسامحية قل نظيرها. وذلك في إطار نظريته في التأويل الرمزي. فهو فرق 
بين التجليات الوجودية والتجليات الاعتقادية» فالكون والخلوقات كلها مظاهر 
التجلي الإلمي» هذا التجلى المستمر والمتغير بلا انقطاع "فلو لم يظهر التبدل في العالم 
لم يكيل العالم» فلم تبق حقيقة إلهية إلا وللعالم استناد إليهاء على أن تحقيق الأ 
عند أهل الكشف أن عين تبدل العالم عين التحول الإلمى ني الصور"(02), 
فالكون والوجود بتحولان يتحول التجليات الإلمية» ؟ أن التجليات تكون بحسب 
استعداد البشر واختلافاتهم» والإنسان الكامل هو الذي يدرك ثبات الحقيقة رغم 
اختلاف تجلياتها في الصور الختلفة. ومن هنا فعرفة المتصوفة له تمييزهم عن 
غيرهم 'فالعارف الكامل يعرفه في أي صورة بتجلى فيهاء وفي كل صورة ينزل فيباء 
وغير العارف لا يعرفه إلا في صورة معتقده» ويتكره إذا تجل له في غيرها"(203. 
وهو هنا يشير إلى اختلاف التجليات انطلاقا من اختلااف الشرائع. 

والشري فته :تعر فى أنه متم بأسس الاختلاف والتنوع بقدر ما 
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حاول اكتشاف البنية التي توحد تلك الأديان والشرائع» أن ما يبمه ليس توزعها 
الإيديولوجي والجغرافي» ولكن بنيتها الأساسية الجوهرية التي تجد كامل تفسيرها 
في فكرة التجلى» وفعلاء فالاعتقادات والأديان تشكل مظاهر وتجليات لمعاني 
الألوهية"39)؛ وهذا يا يقول ابن عربي "فإن كل طائفة قد اعتقدت في الله 
أمرا ما إن تجى لحم في خلافه أنكرته. فإذا تجل لهم في العلامة البني قررتها تلك 
الطائفة 5 الله 2 نفسها أقرت به... فاختلفت التجليات لاختلااف 
الشرائع"7”7). ييز ابن عربي أيضا بين الذات المتعالية وبين ما إسميه باسم إله 
المعتقدات "أي الإله الذي يصنعه المعتقد في نفسه ويجعل له علامة فيها ويعتقد 
فيها على أنها الحقيقة المطلقة للألوهية"(06, 

ويقول في هذا الشأن: "واله المعتقدات مصنوع للناظر فيه فثناؤه على ما 
اعتقده ثناؤه على نفسه. وهذا يذم معتقد غيره» ولو انصف لم يكن له ذلك إلا 
أن صاحب هذا المعبود الخاص جاهل بلا شك في ذلك لاعتراضه على غيره فيما 
اعتقده قِ الله إذ لو عرف ما قال الجنيد: "لون الماء لون إنائه", لسلم لكل ذي 
اعتقاد ما اعتقده» وعرف لله في كل صورة وكل معتقد فهو ظان ليس بعالم. 
فإله المعتقدات تأخذه الحدود» وهو الإله الذي وسعه قلب عبدهء فان الإله 
المطلق لا سعه شىء لاعن الأخياء عر يا 

إن 11" اللمجسنات هده فده الأدرانم كن النازف ”يعرف فيه وزاء 
الأديان. وهمه هو الله. لهذا فهو يعبده خارج الانغلاق داخل تجل واحدء ولا 
يعتبر الآخرين كافرين لأنهم يعبدوته فيما تجلى لهم ذ فيه "فكل عابد أو معتقد ما 
عبد إلا الله في الحقيقة» وما اعتقد إلا فيه أي كانت الصورة التي عبدها التي 
اعتقد فيها الألوهية"287). ومن هنا لا بد من النظر إلى باطن الأديان لا ظاهرهاء 
والعبور من التعدد الظاهري إلى الوحدة الباطنية» التى هي وحدة الذات الإلهية 
وبذلك يتم تجاوز الصراعات الدينية والمذهبية» لهذا يقول ابن عربى: “اياك أن 
تعتقد بعقد مخصوص وتكفر بما سواه فيفوتك خير كثير بل يفوتك الع أبااامير 
على ما هو عليه. فكن في نفسك هيولي لصور المعتقدات كلهاء فان الله أوسع 
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وأعظم من أن حصره عمد دون عققد"(69, 

وهذا ليس غريبا على الإسلام دين المحبة والتساخ» وعلى المتصوفة إذ أن 
"مبدأ التسا" يجد الراقي تعبيره الرق في الفكر الصوفيء لأنه يؤسس "التساع" 
تأسيسا معرفيا لا أخلاقياء وذلك انطلاقا من انه "لا يعرف الحق إلا بالحق" لهذا 
كان البسطامي يدعو الله جميع الناس» ويلتمس أن يبسط رحمنه على النوع 
البشري كلهء ويود لو يشفع للناس كافةء لا للمذنبين من الأمة الإسلامية 
وحدهم» بل لكل اتحطاة بكل دين دانو|(40) 
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